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Resum
Pierre Hadot va recuperar dels antics la concepció de la filosofia com una «forma de 
vida», com un exercici de transformació radical que afecta totes les parcel·les de l’exis-
tència i en què el discurs teòric està subordinat a una determinada elecció vital que 
implica tot el subjecte. Seguint aquest concepte i la seva caracterització, intentarem 
veure fins a quin punt s’avé amb el pensament de Simone Weil, ja sigui des de les pro-
postes polítiques o les espirituals de la filòsofa. 
Paraules clau: exercicis espirituals, filosofia com a forma de vida, veritat, atenció, 
proïsme, bellesa.
Simone Weil: A Starving View
Abstract
Pierre Hadot recovered from ancient philosophers the idea of «philosophy as way of 
life», as an exercise of radical transformation that concerns all plots of existence and in 
which theoretical discourse is subordinate to a certain life choice that implicates all the 
subject. Following this concept and its characterization, we will try to see the corre-
spondence with Simone Weil’s thought, either her political or spiritual ideas.
Keywords: spiritual exercises, philosophy as way of life, truth, attention, neighbor, 
beauty. 
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«El gran mal de la vida humana és que mirar i menjar 
siguin dues operacions diferents».1
Simone Weil
1. Una filosofia que respira
Aproximar-se a la filosofia de Simone Weil té alguna cosa de pertorbadora. El fibló 
de les seves paraules i, sobretot, de la seva filosofia, commou de manera inapel·lable els 
seus interlocutors, és dolorosament profunda. Voldríem demanar-li una treva, un res-
pir, però això comportaria una forma de consol, i el consol és, per a Weil, un verí que 
cal refusar a cada acte, a cada pensament. En part per això la «verge roja» va deixar òr-
fena la filosofia del segle xx quan només tenia trenta-quatre anys. En part per això ha 
errat pels marges del pensament europeu tant de temps. El pensament i la vida de Si-
mone Weil incomoden. La seva figura és, efectivament, massa «violenta».2 Quina és la 
clau perquè la filosofia de Weil neguitegi? Pot sacsejar res allò que és mort? La resposta 
ens sembla òbvia: només allò que respira pot afectar-nos. I la filosofia de Simone Weil 
és absolutament viva. 
En les nostres lectures ens semblava que, en Weil, la vivesa es donava per tres raons: 
per la relació íntima de les seves reflexions amb l’experiència; per l’estil de la seva escrip-
tura, que defuig la sistematització, i per la intenció de les seves reflexions, que rarament 
és la de donar una explicació del món, sinó la d’establir un diàleg –sovint cruent– amb 
ella mateixa i amb els altres. Que la filosofia de Weil respiri i que això sigui, en part, 
pels motius que acabem d’enunciar, ens va dur a pensar en el concepte de «filosofia 
com a forma de vida» que va treure a la llum l’historiador i filòsof Pierre Hadot. A més, 
Weil se sentia molt lligada a alguns autors antics, a qui prenia com a horitzons filosòfics 
i vitals. Així, ens vam preguntar fins a quin punt la idea de filosofia com a forma de 
vida s’avindria amb la proposta de l’autora: d’aquí sorgeix aquest estudi. Intentarem 
respondre, per tant, si l’aportació de Simone Weil, ja sigui des del vessant polític o des 
del místic (si és que té sentit dissociar-los), encaixa dins el paradigma descrit per Pierre 
Hadot de la filosofia com a elecció vital. Per això, ens centrarem en alguns textos em-
blemàtics de l’autora, com són La pesanteur et la grâce, À l’attente de Dieu, «La person-
ne et le sacré», L’enracinement i Réflexions sur les causes de la liberté et de l’oppression so-
ciale; i seguirem d’Hadot Exercices spirituels et philosophie antique, La philosophie comme 
manière de vivre i Qu’est-ce que la philosophie antique?
1 s. Weil, Œuvres. Gallimard: París, 1999, pàg. 735. «La grande douleur de la vie humaine, c’est que regarder et 
manger soient deux opérations différentes». 
2 g. Fiori, Simone Weil. Buenos Aires: Adriana Hidalgo, 1996, pàg. 7.
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2. L’elecció radical
Tot intentant comprendre les aparents contradiccions i incoherències que es presen-
ten en els textos antics, l’historiador francès recupera el sentit últim de la filosofia en el 
món grecoromà. Pierre Hadot observa que, si la filosofia ha estat i és preeminentment 
considerada com a disciplina especulativa, és perquè el cristianisme l’adoptà com a eina 
per dotar de materials intel·lectuals la teologia.3 Mitjançant un estudi rigorós dels tex-
tos antics, Pierre Hadot constata que, en el seu origen, la filosofia s’entenia com a ars 
vivendi i la teoria es considerava una «praxi teoritzada»,4 estava al servei de la vida.5 
Així, Hadot parla de les dues maneres d’entendre la filosofia: una, com a manera de 
viure, i una altra, com a «activitat purament teoricoabstracta».6 La primera «posa l’ac-
cent sobre el pol de l’elecció de vida» i pretén la transformació del subjecte, mentre que 
la segona el posa «sobre el pol del discurs»7 i vol donar una explicació de la realitat.8 Per 
tant, si els textos dels filòsofs antics presenten contradiccions, si escapen de la sistema-
tització que caracteritza el segon tipus de filosofia, es deu sobretot al component oral 
de les seves explicacions, al fet que aquests textos sovint són reculls de les trobades dels 
filòsofs amb els seus deixebles, per als qui adapten el discurs en funció del seu nivell 
d’aprofundiment en el camí.
Segons Hadot, des de Sòcrates, passant per Plató i Aristòtil, així com les diverses 
escoles hel·lèniques, la filosofia s’erigeix com una teràpia de les passions per tal de re-
conciliar l’home amb ell mateix, amb els altres i amb el món. Per als antics, si la filoso-
fia és la recerca de la saviesa, la saviesa és l’elecció d’un determinat tipus de vida que 
implica unes pràctiques concretes per tal de proporcionar a l’home un «estat de perfec-
ta tranquil·litat de l’ànima».9 Són el que Hadot anomena «exercicis espirituals», i els 
defineix com una «pràctica voluntària, personal, destinada a operar una transformació 
de l’individu».10 Pel que fa a la justificació dels termes escollits, l’historiador diu que es 
decanta per «espirituals» perquè considera que el concepte engloba la totalitat del sub-
jecte, i per «exercicis» en tant que impliquen una pràctica, han de ser experimentats.11 
3 P. hadot, Ejercicios espirituales y filosofía antigua. Madrid: Siruela, 2006. pàg. 59-76.
4 a. BosCh-veCiana, El moviment lector de Pierre Hadot. Barcelona: AEAU, 2013, pàg. 64-66.
5 [Vid.] P. hadot, La philosophie comme manière de vivre. París: Albin Michel, 2001, pàg. 106-125.
6 B. estelriCh, «Filosofia como exercício espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot», a: DD.AA., Simone Weil o encontro 
entre as culturas. PUC-Rio: Paulinas, 2009, pàg. 42.
7 P. hadot, La philosophie comme manière de vivre. París: Albin Michel, 2001, pàg. 105.
8 B. estelriCh, op. cit., pàg. 41.
9 P. hadot, Qu’est-ce que la philosophie antique? París: Gallimard, 1995, pàg. 161.
10 P. hadot, La philosohie comme manière de vivre, pàg. 145.
11 Íbid., pàg. 144-147.
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D’aquesta manera, independentment del fet que epicuris, estoics o cínics admetin o no 
l’herència socràtica, s’avindrien amb el mestre de Plató en el fet que:
els homes estan immersos en la misèria, l’angoixa i el mal, perquè es troben en una situa-
ció d’ignorància: el mal no és en les coses, sinó en els judicis de valor que els homes fan 
sobre les coses. Es tracta, doncs, de guarir els homes canviant els seus judicis de valor: 
totes les filosofies pretenen ser terapèutiques. Per canviar els seus judicis de valor, però, 
l’home ha de fer una elecció radical: canviar tota la seva manera de pensar i de ser. Aques-
ta elecció és la filosofia, i gràcies a ella podrà adquirir la pau interior, la tranquil·litat de 
l’ànima.12
Hadot agrupa els exercicis espirituals segons quatre grans objectius, encara que 
tots tenen una única fita: guarir l’home. En primer lloc, l’historiador destaca aquells 
exercicis que han d’ajudar l’home a canviar la seva perspectiva vital, que amb «la 
voluntat de donar sentit a la vida mateixa» li permeten aprendre a viure.13 L’èmfasi es 
posa en aquells exercicis que millorin l’iniciat,14 i allò que s’esdevé és una conversió 
que «afecta la totalitat de l’existència»15 i que, precisament per això, es pot llegir en 
termes de metanoia.16
La majoria d’escoles destaquen que l’origen principal del patiment és la incontinèn-
cia passional, la manca d’autodomini sobre els desitjos. Els estoics, que ens interessen 
especialment pel diàleg amb Weil, posen l’accent en el fet que els homes pateixen per-
què s’aferren a béns que són, sovint, fora del seu àmbit: només s’haurien de preocupar 
pel bé moral i pel mal moral,17 ja que depenen exclusivament d’ells. El savi serà capaç 
d’assumir les regnes i considerar les coses des de la «perspectiva de la naturalesa univer-
sal». Per aconseguir aquesta transformació interior, entren en escena els exercicis espi-
rituals. En destaquem alguns: «la lectura, l’escolta, l’atenció, el domini d’un mateix i la 
indiferència enfront les coses indiferents». També «les lectures [...], el domini d’un 
mateix i el compliment dels deures».18
12 P. hadot, Qu’est-ce que la philosophie antique?, pàg. 161-162.
13 a. llorCa, (ed.); A. BosCh-veCiana; r. rius et al., La filosofia com a forma de vida. Barcelona: La Busca Edicions, 
2013, pàg. 50.
14 P. hadot, Ejercicios espirituales y filosofía antigua. Madrid: Siruela, 2006, pàg. 25.
15 Íbid., pàg. 25.
16 Apuntem la distinció de Pierre Hadot entre episthrophe i metanoia: «La filosofia antiga no aspira mai a la cons-
trucció d’un sistema abstracte, sinó que es mostra com una crida a la conversió en virtut de la qual l’home retorna 
a la seva naturalesa original (episthrophe), arrencat violentament de la perversió que envolta el comú dels mortals 
gràcies a una profunda alteració de la totalitat del seu ésser (en això consisteix la metanoia)». P. hadot, Ejercicios 
espirituales y filosofía antigua, pàg. 180.
17 Íbid., pàg. 26.
18 Íbid., pàg. 27.
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L’atenció (prosoche), que s’entén com la vigilància constant de l’esperit, serà impres-
cindible.19 Gràcies a ella el filòsof podrà recordar els principis fonamentals de la seva 
escola i aplicar-los en qualsevol circumstància, fet que suposarà la victòria de la raó per 
sobre d’allò passional.20 Aquesta vigília li permetrà concentrar-se en l’instant present, 
ser capaç de respondre de manera immediata a tot allò que s’esdevingui. L’atenció és, 
per a Hadot, «el secret dels exercicis espirituals», perquè serà la clau d’entrada a la «llei 
universal del cosmos».21 En definitiva, i seguint els estoics, filosofar vol dir exercitar-se 
en el viure, un viure «lliure i conscient»: «conscientment, perquè són superats els límits 
de la individualitat per reconèixer-se com a part d’un cosmos animat per la raó; lliure-
ment, en renunciar a desitjar allò que no depèn de nosaltres i que se’ns escapa, sense 
ocupar-nos més del compte d’allò que no depèn de nosaltres –una rectitud d’acció en 
conformitat amb la raó».22
Seguidament, Hadot parla dels exercicis orientats a aprendre a dialogar, que serviran 
per aprofundir en la «vida relacional amb els altres i amb si mateix».23 El diàleg s’entén 
com a exercici espiritual perquè «encamina cap a la conversió» i «exercita l’ànima a 
convertir-se al Bé».24 Bosch-Veciana explica que, en el llibre La filosofia com a forma de 
vida d’Hadot, el filòsof ha de mantenir lligams amb la comunitat, la seva elecció «no-
més pren sentit en relació amb aquells qui comparteixen la seva mateixa dinàmica es-
piritual i, en general, amb tots els membres d’una comunitat política».25 Però allò fo-
namental en el diàleg no és sobre «què es parla, sinó aquell qui parla»:26 en última 
instància, els actes dels homes són els que han de ser examinats,27 no pas les seves pa-
raules. Les decisions que prenen els homes en el seu dia a dia són el millor garant per 
veure fins a quin punt estan compromesos amb la recerca de la veritat. Així, el diàleg 
no ha de servir per competir o per fomentar l’egocentrisme, sinó que suposa «una asce-
si, una transformació».28 En un veritable diàleg no s’imposa una veritat, sinó que amb-
dós interlocutors –i hi insistim, també funciona igual en el diàleg amb un mateix– fan 
un esforç per depassar el propi punt de vista; en alguns casos, com en el de la proposta 
19 Íbid., pàg. 27.
20 Íbid., pàg. 70.
21 Íbid., pàg. 28.
22 Íbid., pàg. 30 i 31.
23 a. BosCh-veCiana, El moviment lector de Pierre Hadot, pàg. 50.
24 Ibíd.
25 Íbid., pàg. 59.
26 P. hadot, Ejercicios espirituales y filosofía antigua, pàg. 34.
27 És totalment adient per a aquesta idea el conegut fragment de l’Apologia de Sòcrates en què Sòcrates, en un 
diàleg, exhorta els atenesos a viure una vida sota examen. 
28 P. hadot, Qu’est-ce que la philosophie antique?, pàg. 102.
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de Plató, hi ha una pretensió d’arribar a una «veritat independent d’ells mateixos».29 
Explica l’historiador: «l’íntim vincle entre el diàleg amb l’altre i el diàleg amb un mateix 
amaga un significat profund. Només qui és capaç d’un veritable encontre amb l’altre 
està en disposició de trobar-se a ell mateix, i a la inversa».30 El diàleg, per a les escoles 
antigues, està fet amb la mateixa tinta que la màxima de l’oracle de Delfos: la de l’aten-
ció, que convida a inspeccionar les profunditats de l’ànima. 
En darrer lloc,31 el filòsof rescata els exercicis que serveixen per aprendre a morir, i 
que resulten fonamentals per a la consecució de la llibertat. El gran referent en això, no 
podia ser de cap altra manera, és Sòcrates: la seva mort és un reflex, el més radical, de 
la seva vida. Recorda Hadot que Sòcrates va decidir morir abans que renunciar al man-
dat de la seva consciència,32 i aquesta és «l’elecció filosòfica fonamental».33 Només els 
filòsofs són capaços de mirar la mort fixament i, a diferència del que li ocorre a la ma-
joria de la gent, la seva visió convida al gaudi. Perquè enfrontar-se a la pròpia mort 
implica l’abandonament de les passions que estan lligades als sentits corporals, alliberar 
l’ànima: és un «exercici de vida espiritual».34 Qui hagi après a morir podrà desfer-se del 
jo parcial, dominat per l’egoisme (fruit, sobretot, de l’atracció pels plaers sensibles) i 
elevar-se a un jo superior.35 Aquestes pràctiques estan vinculades a la visió de la totali-
tat, a l’elevació del pensament, «passant de la subjectivitat individual i passional a l’ob-
jectivitat de la perspectiva universal».36
3. Destruir la cuirassa
Hem vist, a grans trets, la caracterització del concepte de filosofia com a forma de 
vida, estretament lligat al d’exercicis espirituals. Comencem amb l’apartat destinat al 
jo,37 i ens servirem d’aquestes paraules de Weil a La pesanteur et la grâce per obrir-lo: 
29 Íbid., pàg. 103.
30 P. hadot, Ejercicios espirituales y filosofía antigua, pàg. 36.
31 Tot i que apareix un quart conjunt de pràctiques, orientades a «aprendre a llegir», nosaltres no les tractarem, ja 
que Hadot les planteja especialment per al lector contemporani.
32 Íbid., pàg. 39.
33 Íbid., pàg. 40.
34 P. hadot, La philosophie comme manière de vivre. pàg. 169.
35 Íbid., pàg. 173.
36 P. hadot, Ejercicios espirituales y filosofía antigua, pàg. 43.
37 Ara, per traslladar aquest paradigma a l’obra de Simone Weil, seguirem l’esquema ternari del pensament d’Epic-
tet i de Marc Aureli que apunta Hadot i que consisteix a establir tres relacions fonamentals que defineixen la situa-
ció humana: «la relació de l’home amb ell mateix», «la relació de l’home amb els altres homes» i «la relació de 
l’home amb el cosmos» (ibíd., pàg. 133). Ens servim d’aquests paràmetres perquè ens sembla veure una clara 
correspondència entre cada relació i cada «aprenentatge» anunciat per Hadot, en què «aprendre a viure» estaria 
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la mentida és una armadura mitjançant la qual l’home permet sovint que allò que hi ha 
d’inepte en ell sobrevisqui als esdeveniments que, sense aquesta cuirassa, el matarien [...]. 
En l’ànima es dóna una mena de fagocitosi; tot allò amenaçat pel temps segrega mentida 
per no morir en grau proporcional al perill de mort. Aquesta és la causa per la qual no hi 
ha amor a la veritat si no hi ha un consentiment sense pal·liatius a la mort.38
En Weil hi ha, efectivament, una voluntat de desmuntar les falses projeccions del jo 
per arribar a un perfeccionament de l’esperit.39 Cal combatre la cuirassa de la mentida, 
cal tenir el «valor de no mentir-se».40 Si ens adrecem als textos amb projecció política, 
com L’enracinement, Weil expressa que un model educatiu que no aspiri a una certa 
perfecció humana és menyspreable.41 Per això, esbossa un sistema d’acció política que, 
tot i reconèixer la seva impossibilitat en termes absoluts, ha de servir com a horitzó de 
l’ànima, com a model ideal. I consisteix, bàsicament, a «fer el pacte amb un mateix 
d’admirar només en la història les accions i les vies a través de les quals irradia l’esperit 
de veritat, de justícia i d’amor».42 Si es vol arribar a la veritat, per la qual la filòsofa té 
un ferm compromís, caldrà despullar-se de l’aspecte il·lusori del jo, i aquesta és una 
tasca inqüestionable.
Si seguim les passes de Simone Weil hi trobarem un esforç infatigable per dirigir-se 
a allò que hi ha, sense enganys. El viatge titànic que fa per ensinistrar-se i per superar 
la seva visió, que reconeix molt pobra, fa que, enfront de les construccions teòriques, la 
pensadora estableixi com a «actitud filosófica orientarse exclusivamente a la verdad, al 
“destello de lo real”».43 Qualsevol que s’endinsi mínimament en l’obra de Simone Weil 
sabrà de seguida que la filòsofa va decidir, de forma voluntària, treballar a les fàbriques 
i sumar-se al bàndol republicà durant la guerra a Espanya; també coneixerà el seu acti-
visme polític, i la seva peculiar i fonda relació amb el cristianisme, que la va dur a di-
verses experiències místiques.44 La raó d’aquesta necessitat de travessar l’experiència 
l’explica molt bé Revilla: «en su irrenunciable relación con la experiencia del mundo, 
lligat a la relació del jo amb ell mateix; «aprendre a dialogar», a la relació amb els altres, i «aprendre a morir», a la 
relació amb el món.
38 s. Weil, La pesanteur et la grâce. París: Plon, 1991, pàg. 114 i 115.
39 Més endavant parlarem de la referència a la mort que fa Weil, però per ara només apuntem que el paper de la 
mort en el seu pensament es pot llegir de manera molt similar a la que hem vist en els antics.
40 s. Weil, Reflexiones sobre las causas de la libertad y de la opresión social. Madrid: Trotta, 2015, pàg. 27.
41 s. Weil, Œuvres. París: Gallimard, 1999, pàg. 1163.
42 Íbid., pàg. 1170.
43 C. revilla, Simone Weil: nombrar la experiencia. Madrid: Trotta, 2003, pàg. 16.
44 Qualsevol exposició del pensament de l’autora aprofundirà en aquestes qüestions. El treball de Fiori és una bona 
guia: Simone Weil. Une femme absolue, i també el de Simone Pétrement. Nosaltres hem seguit especialment e. Bea, 
«Notas para una biografia intelectual y espiritual», dins: e. Bea (ed.), Simone Weil. La conciencia del dolor y de la 
belleza. Madrid: Trotta, 2010, pàg. 15-33. 
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sin embargo, no está en juego el intento de circunscribirla [...], sino el de acceder al 
núcleo de la realidad, escondida bajo las ilusiones y sueños que como defensa la subje-
tividad construye y la sociedad afianza».45 Per això, podem entendre que Weil afirmi: 
«Desitjo, suplico que la meva imperfecció es manifesti davant meu del tot, tant com 
sigui capaç d’aguantar la mirada del pensament humà. No perquè es curi, sinó, fins i 
tot quan no calgui curar res, perquè jo em trobi en la veritat».46 La possibilitat d’arribar 
a la veritat és real sempre que es desitgi fermament assolir el «reialme d’allò transcen-
dent» i es faci un esforç continu d’atenció per apropar-s’hi.47
És important que ens aturem en el concepte d’atenció, que també juga un paper 
cabdal en la filosofia de Weil. L’atenció està subordinada al desig, no a la voluntat, i es 
desenvolupa al voltant d’un jo passiu48 que té com a estratègia, en paraules de Carlos 
Ortega, «la espera paciente», que serveix «para que conocer no sea capturar, aprehen-
der, sino dejarse invadir».49 Com en els antics, l’atenció predisposa l’ànima a assumir 
l’ordre natural, a acceptar les coses tal com són, tal com existeixen. Per a Weil, és en la 
saviesa de l’instant present que hom reconeix que formem part de l’ordre universal i 
que siguem d’una determinada manera i no d’una altra.50 En un bell assaig sobre l’ús 
dels exercicis escolars, Weil fa un elogi de l’atenció i explica que permet suspendre el 
pensament i buidar-lo, de tal manera que pugui acollir la veritat.51 L’atenció, que es 
concentra en allò que ocorre, prepara l’ànima per rebre l’ésser que és l’objecte de la seva 
mirada. De fet, aquesta «mirada atenta» és l’única capaç d’abraçar l’altre que es troba 
en desgràcia, l’única capaç de respondre a la seva ferida.52
4. Existir per a l’altre
Quan treballàvem els textos de la filòsofa, el segon tipus de pràctiques descrites per 
Hadot, les relatives a aprendre a dialogar i, per tant, referides al lligam que es donava 
amb els altres, vam dubtar de la seva compatibilitat. La solitud radical que traspuen el 
pensament i la vida de Weil53 ens feien posar en dubte, en un inici, que la filòsofa pre-
45 C. revilla, pàg. 18.
46 s. Weil, La pesanteur et la grâce, pàg. 115.
47 s. Weil, Œuvres, pàg. 769.
48 s. Weil, La pesanteur et la grâce, pàg. 194.
49 s. Weil, La gravedad y la gracia. Madrid: Trotta, 2007, pàg. 41.
50 s. Weil, La pesanteur et la grâce, pàg. 87.
51 Íbid., pàg. 71.
52 Íbid., pàg. 72 i 73.
53 «Sento que per a mi és necessari, que m’està prescrit, trobar-me sola, estrangera i exiliada respecte de qualsevol 
medi humà, sense excepció» (s. Weil, A la espera de Dios. Madrid: Trotta, 2009, pàg. 32). 
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tengués un diàleg sincer amb els altres. Evidentment, el diàleg amb ella mateixa es 
dóna: ho hem vist en l’apartat anterior. Però: quina coordenada ocupa l’alteritat en la 
seva obra? 
A «La personne et le sacré», Weil escriu que els únics límits de la voluntat són la matè-
ria i els altres.54 Límits que, en els dos casos, són condició de possibilitat per a la contem-
plació de la veritat. Aquí hi juga un paper fonamental la seva vivència del cristianisme; per 
a ella, la figura de Crist crucificat es configurarà, en la recerca de la veritat, com a referent. 
Diu Lucchetti: «en cuanto [a la] búsqueda de la verdad [...] ya solo es posible encontrar[la] 
en el otro y, muy particularmente, en el otro diferente, que sufre y es infeliz».55 També a 
«La personne et le sacré», Weil reivindica la necessitat de respectar l’home perquè en ca-
dascun «hi ha alguna cosa sagrada»;56 de fet, per a Weil allò sagrat no és l’home, sinó allò 
de mèdium que hi ha en l’home; allò que el connecta amb Déu.57 Com comenta Bea, en 
Weil «la responsabilidad ante el otro se enuncia siempre de forma radical», «su motiva-
ción es siempre la de mirar la realidad desde la perspectiva del otro».58
Aquest afany per preservar la identitat de l’altre per sobre del propi interès s’expressa 
també en el seu programa polític. Les pàgines que obren L’enracinement són clares: la 
noció d’obligació té prioritat sobre la de dret. L’objecte d’obligació és, sempre, l’ésser 
humà com a tal: qualsevol ésser humà.59 D’aquí se’n deriven certes necessitats per a 
l’home, físiques o espirituals, entre les quals destaca l’arrelament, que defineix com la 
«participació real, activa i natural en l’existència d’una col·lectivitat» que hauria d’asse-
gurar «la totalitat de la seva vida moral, intel·lectual, espiritual, per la mediació dels 
llocs dels quals forma part naturalment».60 En el mateix text, la filòsofa parla de la ne-
cessitat de definir una nova manera de ser en el món que té com a principi la universa-
litat61 i que implica donar veu als qui no la tenen. Cal parar atenció a la història muda, 
anònima, als vençuts.62 Es tracta d’acollir els homes en la seva singularitat i de rebutjar, 
en definitiva, qualsevol intent de subsumir el preciós poder de dir «jo»63 en un «nosal-
tres» fantasmagòric que mati la diferència. 
54 s. Weil, Escritos de Londres y últimas cartas. Madrid: Trotta, 2000, pàg. 17.
55 Mª C. lluChetti, «La interlocución de Simone Weil con el sufrimiento del otro», dins: E. Bea (ed.), Simone Weil. La 
conciencia del dolor y de la belleza, pàg. 44.
56 s. Weil, Escritos de Londres y últimas cartas, pàg. 17.
57 Íbid., pàg. 23.
58 e. Bea, pàg. 32.
59 s. Weil, Œuvres, pàg. 1027 i 1028.
60 Íbid., pàg. 1052.
61 e. Bea, pàg. 31.
62 s. Weil, Œuvres, pàg. 1172.
63 «No posseïm res en el món –perquè l’atzar pot endur-s’ho tot–, excepte el poder de dir-ho». s. Weil, La pesanteur 
et la grâce, pàg. 73.
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En una de les cartes que escriu al capellà Perrin, Weil li expressa la seva necessitat de 
fondre’s amb els homes, de viure amb ells, «desaparèixer en ells». El respecte a l’altre 
torna a fer acte de presència, i és que la filòsofa no vol, en cap cas, que hi hagi cap ele-
ment que distorsioni la relació amb els altres. Vol que els altres es mostrin a ella tal com 
són, sense variar ni una cèl·lula del seu ésser. Perquè «si no els estimo tal com són, no 
és a ells a qui estimo i el meu amor no és vertader».64 En aquesta línia, a La pesanteur et 
la grâce escriu:
És una covardia intentar obtenir de les persones que estimem (o desitjar donar-los) un 
consol diferent del que ens ofereixen les obres d’art, que ens ajuden pel simple fet que 
existeixen. Estimar, ser estimat; això no propicia cap altra cosa que fer que aquesta existèn-
cia es faci mútuament més concreta [...]. Si hi ha algun motiu per desitjar ser comprès, no 
és per un mateix, sinó per l’altre, per tal d’existir per a ell.65
Hem pogut albirar les altituds i latituds de l’ètica de l’altre en Weil. De fet, encara 
que la filòsofa podia assumir la seva pròpia ferida, lliurar-se a la desgràcia (malheur),66 
que el proïsme patís l’ennuegava: el contacte amb «la desgràcia dels altres; també, pot-
ser fins i tot encara més, la dels indiferents i els desconeguts» li generava un «dolor tan 
profund», que la seva estimació a Déu se li feia «gairebé impossible, per no dir simple-
ment impossible».67
5. La ciutat natal
A tall d’advertència, encara que probablement el lector ja ho deu haver percebut, si 
bé és cert que es produeix una certa gradació, els diversos ancoratges en el pensament 
de Weil beuen els uns dels altres. Hem vist, de moment, el de la seva «búsqueda apasi-
onada de la verdad», i com està lligat al de la seva preocupació per la «vulnerabilidad 
ante el sufrimiento». Ens queda per comentar com encaixen aquests pilars amb «el 
asombro ante la belleza»,68 que l’inclouríem dins la proposta de relació amb el món de 
Weil, vinculada a aprendre a morir.
64 s. Weil, La gravedad y la gracia. Madrid: Trotta, 2007, pàg. 28.
65 s. Weil, Œuvres, pàg. 783.
66 Sobre la relació personal i filosòfica (la conjunció és, en veritat, sobrera) de Weil amb la desgràcia, Birulés explica: 
«En toda la obra de Simone Weil se lee la decisión de situarse en el terreno de la realidad y, en particular, en el de 
la desdicha (malheur). Este gesto [...] hay que interpretarlo [...] como reflejo de su intento por salvar la distancia 
entre “saber” y “saber con toda el alma” [...]. Su participación radical en primera persona hacía que el pensamien-
to se convirtiera en inmediata traducción de las experiencias vividas, al mismo tiempo que se presentaba siempre 
acompañado de una distancia reflexiva» (Birulés, 2013, pàg. 18).
67 s. Weil, Œuvres, pàg. 783.
68 e. Bea, pàg. 15.
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Com explica Wanda Tommasi, la bellesa de la creació, per a Weil, convida a estimar 
l’ordre del món: «es la caricia de aquel Dios que, habiéndose ausentado del mundo, ha 
dejado en él la huella de su presencia».69 Per entendre bé aquest punt recuperarem el 
concepte d’amor fati que impregna l’obra de l’autora. A L’enracinement en parla així: «és 
l’amor a l’ordre del món [...]. Ordre del món que ha de ser estimat perquè és la pura 
obediència a Déu».70 Weil s’avé amb la idea dels estoics d’un món sotmès a la necessitat, 
en què cada cosa és exactament la que ha de ser, ni més ni menys. Ja hem vist anunci-
ada aquesta idea quan la filòsofa parlava de la relació que volia mantenir amb l’alteritat. 
Per això ella concep, com els estoics, la llibertat com a reconeixement de la necessitat,71 
i aquesta comprensió fa que, com diu Weil en les Réflexions sur les causes de la liberté et 
de l’oppression sociale, l’home pugui sentir que ha nascut per a la llibertat perquè pensa, 
perquè comprèn.72
En el text À l’attente de Dieu, també desenvolupa el concepte d’amor fati: «en l’An-
tiguitat, l’amor a la bellesa del món ocupava una part important en el pensament i 
dotava la vida sencera d’una meravellosa poesia [...]; l’estoïcisme grec, que va ser quel-
com de meravellós i de tan proper al cristianisme primitiu, en particular en relació amb 
el pensament de sant Joan, era gairebé exclusivament amor a la bellesa del món».73 Per 
tot això, Weil afirma: «els fills de Déu no haurien de tenir cap altra pàtria aquí a baix 
que l’univers mateix, amb la totalitat de les criatures racionals que ha contingut, conté 
i contindrà. Aquesta és la ciutat natal digna de merèixer el nostre amor».74 Efectiva-
ment, Weil segueix els estoics en aquest punt però en radicalitza la proposta. Segons la 
filòsofa, en la creació del món, Déu ha hagut de buidar-se del seu poder i retirar-se de 
la seva obra per tal de preservar la llibertat de l’home.75 Això és el que Weil anomena 
«descreació». L’home té el deure d’imitar Déu en la seva renúncia i desposseir-se, és a 
dir, negar-se. Per això Weil no ens sorprendrà quan llegim a La pesanteur et la grâce: 
«tant de bo desaparegui perquè les coses que veig es tornin perfectament belles perquè 
han deixat de ser coses que jo veig».76
Així, la proposta weiliana és que l’home aprengui, d’una banda, a contemplar la 
bellesa del món sense voluntat de conquerir-lo, i d’altra banda, cal que aculli la desgrà-
69 W. toMMasi, «Lo bello como encarnación», dins: E. Bea (ed.), Simone Weil. La conciencia del dolor y de la belleza, 
pàg. 51.
70 s. Weil (1999), pàg. 1210.
71 F. Birulés; r. rius. et al., Lectoras de Simone Weil. Barcelona: Icaria, 2013, pàg. 21.
72 s. Weil, Œuvres, pàg. 314.
73 Íbid., pàg. 732.
74 Íbid., pàg. 786.
75 e. Bea, pàg. 26.
76 s. Weil, La pesanteur et la grâce, pàg. 94. 
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cia, intrínseca a la condició humana i a l’ordre natural de les coses, perquè desaparegui 
el seu jo. La desgràcia és, juntament amb la bellesa del món, l’altre gran enigma de 
l’existència, i precisament per això té una immensa capacitat d’aproximar l’home a la 
veritat: priva l’home d’allò que creu que és.77 Ara podem introduir, doncs, la visió ab-
solutament compartida per Weil amb els antics segons la qual «filosofar és aprendre a 
morir». A La pesanteur et la grâce l’autora diu que la veritat es troba del costat de la 
mort, i són freqüents les afirmacions similars en els seus textos. Deixem, però, que 
parli ella mateixa i il·lustri la familiaritat entre els exercicis destinats a aprendre a morir 
i la seva filosofia:
Probablement, en la vida de tot ésser humà hi ha hagut algun moment en què s’ha con-
fessat a ell mateix amb claredat que no hi ha cap bé en aquest món. Però tan bon punt 
percep aquesta veritat la recobreix de mentida. [...] Els homes perceben que hi ha un perill 
mortal a mirar de cara aquesta veritat durant un temps prolongat. I és cert: aquest conei-
xement produeix més por que la mort carnal. Amb el temps, mata en nosaltres el que 
anomenem «jo». Per sostenir aquesta mirada, s’ha d’estimar la veritat més que la vida. Els 
qui són capaços de fer-ho, aparten de l’ànima tot allò transitori, segons l’expressió de 
Plató.78
Per concloure la idea de l’amor a la bellesa del món, ens sembla adient recollir les 
reflexions de Wanda Tommasi sobre la possibilitat d’entreveure en Weil la idea de be-
llesa com a àgape i també com a eros. En el segon cas, Weil seguiria l’estela platònica 
segons la qual «el desgarro que se crea entre el deseo de apropiación del objeto bello y 
la renuncia a ello para preservar la alteridad, sintetizado por la autora en la incompati-
bilidad entre mirar y comer el objeto de deseo, nos muestra la vía de la belleza como un 
camino ascendente del hombre hacia Dios».79 Però també es dóna la possibilitat d’en-
tendre que la bellesa és una forma d’encarnació de Déu en el món, en què precisament 
la bellesa es troba en cada partícula, no tan sols en el conjunt de les parts. Crist seria, 
de nou, un referent en aquest sentit: assumint la condició vulnerable de l’home, es 
converteix en un model a imitar que «nos invita a captar en el rostro del prójimo, en el 
tiempo y en la historia los signos de su presencia».80 Segons el nostre punt de vista, tot 
i que admetem que les dues visions no són irreconciliables, creiem més afí al pensament 
weilià el que té com a tronc el concepte d’àgape. El motor que empeny a l’acció és, en 
Weil, una assumpció radical de la nostra ferida. La visió de Crist a la creu. 
77 e. Bea, pàg. 27.
78 s. Weil, Œuvres, pàg. 761.
79 W. toMMasi, pàg. 52.
80 Íbid., pàg. 55.
COMPENDRE_VOL_19_2.indd   66 17/10/17   11:36
67COMPRENDRE
Vol. 19/2 Any 2017
p. 55-68
6. Una mirada famèlica
Per recolzar la idea segons la qual Weil s’avé amb la concepció de la filosofia com a 
forma de vida, llegim: 
Debido a la íntima imbricación entre su trayectoria intelectual y su biografía, ligada a su 
empeño en «pensar la experiencia», un rasgo que caracteriza la totalidad de la obra de Si-
mone Weil es, sin duda, su carácter fragmentario, así como el estado inconcluso de sus 
escritos [...]. Pero este rasgo responde, a su vez, a una determinada y muy precisa idea de 
lo que es la filosofía, idea, ciertamente, no convencional, aunque explícitamente arraigada 
en la tradición [...]. Su trabajo teórico, como su vida, expresan una «decisión filosófica» 
que es, sin duda, una decisión ética: «una transformación en la orientación del alma».81
Com veiem, les línies que reproduïm de Revilla coincideixen amb l’explicació de 
Bosch-Veciana sobre la idea de filosofia com a forma de vida, i també amb les que hem 
vist de Pierre Hadot estudiant els antics; de fet, són nombrosos els estudiosos que co-
incideixen a remarcar aquesta peculiaritat de la seva obra. Potser per això ha costat tant 
trobar-la entre les grans històries del pensament occidental. I és que la seva proposta és 
als antípodes de ser un esquelet teòric: és un cos absolutament viu. Per això, ens agrada 
especialment la imatge tan orgànica que utilitza la filòsofa per referir-se al «gran mal» 
dels homes: que mirar i menjar no siguin el mateix; que l’home voldria alimentar-se de 
la bellesa, de la veritat.82
La seva filosofia la regeix un mirar famèlic que voldria fer-se un amb el món i amb 
els altres. El seu impuls de veritat, el seu apassionament pels homes, el seu amor pel 
món, superen, i de bon tros, qualsevol lògica de la possessió o de la contemplació. Però 
per això cal la vigília, no descansar ni un instant. Cada acte, cada pensament, cada 
paraula han de poder respondre per la seva elecció vital. És la filosofia d’aquells homes 
espirituals de qui ens parlava Jan Patocˇka, que afronten la problematicitat i no s’aban-
donen, perquè això seria abandonar els altres i el món: 
El fet és que aquest món cruel del qual hem fet i continuem fent experiència [...] només 
es comprensible perquè els homes que s’han enfrontat a aquestes terribles catàstrofes no 
han cedit d’una manera purament passiva. Molts d’ells s’han llançat voluntàriament, si no 
és directament i amb jovialitat, a la gola d’aquest Moloch –com si s’adonessin que el món 
donat i la vida immediata no ho són tot, que és possible sacrificar-los i, en aquest sacrifici, 
entreveure el foc entre les tenebres del qual parlava Heràclit.83
81 C. revilla, pàg. 69.
82 s. Weil, Œuvres, pàg. 735.
83 J. PatoCˇKa, «El hombre espiritual y el intelectual». Nombres: revista de filosofía. 8-9 (1996), pàg. 175-188 (http://
revistas.unc.edu.ar/index.php/NOMBRES/article/view/2119/1104, pàg. 187 i 188).
COMPENDRE_VOL_19_2.indd   67 17/10/17   11:36
68 SIMONE WEIL: UNA MIRADA FAMÈLICA
Glòria Cagigal Soler
p. 55-68
En el pensament weilià hi trobem una voluntat aferrissada d’anar a la medul·la de les 
pròpies creences i d’arrencar-les si dificulten el pas cap a la veritat. Una veritat que es 
concreta a no fer patir els altres; una veritat que implica prioritzar, per sobre de tot, el 
proïsme. Com va dir Beauvoir sobre ella, el seu cor –i hi afegim: i la seva filosofia– ba-
tegava amb el món. 
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